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REsumo
Numa época de “retorno do religioso” e de novas intolerâncias, os dois fi-
lósofos apresentados estão à procura das raízes da religião, especialmente 
do cristianismo, na esperança de encontrar um originário anterior a toda 
linguagem e toda opção religiosa concreta. Para esse fim eles se propõem 
retomar a ideia de uma “fé da razão”, a partir do modelo kantiano de A 
religião dentro dos limites da simples razão. Jacques Derrida desenvolve 
as consequências de uma “fé que reflete” através das metáforas do deserto 
no deserto (“revelabilidade”), da terra prometida (horizonte messiânico) 
e chóra (resistência infinita da alteridade). Jean-Luc Nancy descobre, no 
termo do processo de desconstrução do cristianismo, uma fé sem religião, 
sem crenças e sem Deus, uma fé-práxis aberta à infinitude inapropriável 
da alteridade e do sentido. No final, abre-se uma breve diálogo entre a 
perspectiva pós-moderna e o pensamento tillichiano da fé como preocu-
pação suprema direcionada para o Incondicionado.
Palavras-chave: religião; fé da razão; saber; sagrado; desconstrução; 
práxis. 
FAitH in Post-modERn PHilosoPHy: JAcquEs dERRidA 
And JEAn-luc nAncy
AbstRAct
In an era of “return of religion” and new intolerances, the two philoso-
phers featured in this article are looking for the roots of religion, particu-
larly of Christianity, hoping to find an originating prior to every language 
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and every concrete religious option. To this end they intend to resume 
the idea of a “faith of reason”, from the Kantian model of  The Religion 
within the Bounds of Reason. Jacques Derrida develops the consequen-
ces of a “faith that reflects” through the metaphors of the desert in the 
desert (“revealability”), promised land (messianic horizont) and khora 
(infinite resistance of otherness). Jean-Luc Nancy discovers, at the end 
of the process of deconstruction of Christianity, a faith without religion, 
without beliefs and without God, a faith-Praxis open to the unassimilable 
infinity of meaning and otherness. In the end, a brief dialogue is open 
between the postmodern perspective and the tillichian thought of faith 
as Ultimate Concern directed to the Unconditional.
Keywords: religion; faith of reason; knowledge; sacred; deconstruction; 
praxis.
Na história do cristianismo, houve diversos modos de relaciona-
mento entre a fé (e a teologia) e a razão (e a filosofia). Nas origens do 
cristianismo, fé e razão se excluem mutuamente: é o caso de teólogos 
como Irineu e Tertuliano e de filósofos como Celso. Para muitos autores 
cristãos, como Justino, Clemente de Alexandria, Orígenes e Agostinho, 
a fé cristã torna-se a verdadeira filosofia e o critério de toda filosofia. 
O que não impede certa colaboração com a filosofia pagã. Na Alta 
Escolástica, especialmente em Tomás de Aquino, há uma colaboração 
harmoniosa entre a fé e a razão, entre a teologia e a filosofia, já que 
procedem da mesma fonte de verdade: Deus. 
O pensamento moderno opera uma estrita separação entre a fé e 
a razão. Elas são válidas, cada uma na sua ordem, com a condição de 
não querer interferir no domínio da outra. É a posição de Kant, que 
reserva, todavia, uma zona fronteiriça, na qual a filosofia pode ainda 
aprender muito da fé, tendo, contudo, a última palavra a respeito dos 
principais problemas que preocupam o ser humano. No pensamento de 
Hegel, as posições se invertem e a filosofia do espírito aparece como 
instância última de compreensão do ser e do sentido, incorporando e 
superando a fé e o cristianismo. A crítica da religião dos “mestres da 
suspeita” (Marx, Nietzsche, Freud) desqualifica a fé em nome da razão, 
decretando a “Morte de Deus” como consequência lógica da história 
do cristianismo. Mas não haveria lugar ainda para certa fé, não uma 
fé estatutária, feita de crenças, de ritos e de instituições, mas uma fé 
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originária da razão, condição de possibilidade de todo sentido, religioso 
ou não? Encontramos uma resposta afirmativa à pergunta em trabalhos 
dos dois autores que gostaríamos de apresentar aqui.
Para alimentar a nossa discussão, elegemos dois pensadores fran-
ceses da linha pós-estruturalista e pós-heideggeriana: Jacques Derrida e 
Jean-Luc Nancy. Nas considerações finais, abriremos um diálogo sobre 
o conceito de fé entre estes autores e o pensamento de Paul Tillich. 
Jacques derrida
Estamos usando a contribuição do autor ao colóquio de Capri 
(1994)1, cujo título já traz uma indicação clara do seu conteúdo: Fé 
e saber. As duas fontes da “religião” nos limites da simples razão. 
Trata-se de pensar a religião numa época de volta do religioso2, tema 
do colóquio. Para isso, Derrida opta pelo caminho da abstração – ou 
da redução fenomenológica –, retomando a perspectiva kantiana de A 
religião dentro dos limites da simples razão. Quando nos situamos no 
lugar dos parerga, das quatro observações gerais que Kant coloca no 
fim de cada um dos capítulos da obra3, estamos na fronteira do que 
pertence à religião histórica: a fé, e do que pertence à religião moral 
pura: a razão. Mas Derrida pretende ir além de Kant, até a origem da 
Lei enquanto fundamento da razão prática, no afinco de reconduzir a 
religião à sua dupla fonte, anterior a qualquer fé e saber concretos. 
1 O encontro, organizado por Gianni Vattimo e Jacques Derrida, aconteceu na ilha de Capri 
nos dias 28 de fevereiro e 01 de março de 1994 e reuniu, junto com os organizadores, 
Maurizio Ferraris, Hans-Georg Gadamer, Aldo Gargani, Eugenio Trías e Vincenzo Vitiello. 
Usamos a edição francesa (VATTIMO/DERRIDA, 1996)  mas, para facilitar o uso da 
tradução portuguesa, as referências entre parênteses remetem aos parágrafos do texto de 
Derrida e não às páginas. 
2 Na introdução, Gianni Vattimo coloca a pergunta: “O fenômeno que é erradamente 
chamado de ‘renascimento da religião’ é verdadeiramente outra coisa que a ‘morte de 
Deus’”? (DERRIDA/VATTIMO, 1996, p. 7). 
3 Trata-se de A religião dentro dos limites da simples razão (KANT, 1956). Citando Derrida: 
“O quadrado das parerga pode oferecer, mutatis mutandis, um programa de análise para 
as formas do mal perpetrado, nos quatro cantos do mundo, “em nome da religião”. São 
os seguintes: 1. A pretensa experiência interna (dos efeitos da graça): o fanatismo ou o 
entusiasmo do iluminado; 2. a pretensa experiência externa (do miraculoso): a superstição; 
3. as pressupostas luzes do entendimento na consideração do sobrenatural (os segredos): 
o iluminismo, o delírio dos adeptos; 4. a tentativa arriscada de agir sobre o sobrenatural 
(meios de obter a graça): a taumaturgia (16) “.  
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Trata-se de encontrar a condição de possibilidade abstrata, a origem 
comum da fé e do saber (ou razão). O seu lugar comum identifica-se 
com a estrutura a priori (axioma) da experiência – anterior ao a priori 
religioso de um possível homo religiosus –, ou com uma revelabili-
dade pressuposta por toda revelação religiosa ou racional, ou ainda 
com o vínculo social originário anterior a todo vínculo social concre-
to. Veremos que, neste lugar dos limites da simples razão, fé e razão 
identificam-se de certo modo, enquanto fontes da religião, enraizadas 
na mesma condição de possibilidade, na mesma luz originária ou no 
mesmo deserto no deserto. Por esse motivo, não podemos tratar da fé 
sem tratar, ao mesmo tempo, do saber ou da razão. 
Antes de retomar o caminho de Kant, é preciso nomear, na luz 
da revelação (a luz presente no nome mesmo de Deus) e da razão 
(Aufklärung, Enlightement, Iluminismo), na luz da revelabilidade, isto 
é, de uma possibilidade mais originária da manifestação (fenômeno), 
três lugares metafóricos: a ilha, a Terra prometida, o deserto. São três 
lugares aporéticos, sem saída segura, que constituem o nosso horizonte 
ou, talvez, a nossa ausência de horizonte. 
A ilha figura o grupo restrito dos filósofos reunidos em Capri, 
marcado em política pela preferência incondicional pela democracia 
republicana como modelo universalizável, pelo espaço público, à luz 
do dia. Nesse sentido, o recurso a Kant, isto é, às Luzes, significará 
a emancipação da filosofia de todo poder exterior (não laico, não 
secular), como, por exemplo, a dogmática, a ortodoxia ou a autori-
dade religiosa, ou seja, certo regime da doxa ou da crença, o que não 
significa de toda fé. 
A Terra prometida figura a historicidade do conceito de religião 
e da própria fé: “A fé nem sempre foi e nem sempre será identificável 
com a religião, tampouco com a teologia. Nem toda sacralidade e nem 
toda santidade são necessariamente religiosas, no sentido estrito do 
termo, se é que existe um” (13). Por outro lado, “as revelações testa-
mentárias e alcorânica são inseparáveis de uma historicidade da própria 
revelação (Ibid.).” O que abriu e continua delimitando esta historicidade 
é o horizonte messiânico ou escatológico. 
Enfim, o deserto figura o lugar talvez mais originário, um deserto 
no deserto que abre o deserto a revelação. É o lugar de uma possível re-
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ligio ou de um relegere anterior ao vínculo do religare, antes do vínculo 
entre os homens como tais ou entre o homem e a divindade do Deus. 
Seria um vínculo social “fiduciário” – governado pela fé – anterior a
toda comunidade determinada, toda religião positiva, todo horizonte 
onto-antropo-teológico. Ele religaria puras singularidades antes de toda 
determinação social ou política, antes de toda intersubjetividade, inclusive 
antes da oposição entre o sagrado (ou o santo) e o profano. Seria a parada 
do escrúpulo (religio), a retenção do pudor, igualmente, certa “reserva”, 
o respeito, a responsabilidade da repetição com a garantia da decisão ou 
da afirmação (relegere) que se liga a si mesma para se ligar ao outro (20).
O processo de abstração ou “desertificação” operado pela “fé que 
reflete” é, ao mesmo tempo, ameaça e abertura de possibilidades. Ele 
pode tornar possível aquilo mesmo que parece ser ameaçado por ele. 
Do mesmo modo que as figuras religiosas do mal radical desacredi-
tam e credenciam, ao mesmo tempo, “esse ‘crédito’ que é o ato de fé. 
Excluindo e ao mesmo tempo explicando, elas requerem talvez mais 
do que nunca esse recurso à religião, ao princípio da fé, nem que seja 
o de uma forma radicalmente fiduciária da dita ‘fé que reflete’ (16).”   
Voltemos agora a Kant: para ele, só há duas famílias de religião: 
a religião de mero culto, que procura os favores de Deus pelo desejo 
e pela oração, sem compromisso ético; a religião moral, que privile-
gia a práxis em relação ao saber e prescreve o tornar-se melhor sem 
preocupar-se em conhecer a ação salvífica de Deus, mas apenas com o 
que o ser humano precisa fazer para tornar-se digno da ajuda divina. 
A religião moral produz uma “fé que reflete”, que não depende de ne-
nhuma revelação histórica e que favorece a boa vontade para além do 
saber. Esta fé distingue-se da fé “dogmática” que, pretendendo saber, 
ignora a diferença entre fé e saber. Na sua essência e no seu conceito, 
a religião moral pura identifica-se com o cristianismo, tendo como 
missão de libertar uma “fé que reflete”. 
A esta pertence, segundo Kant, o princípio conforme o qual, para 
comportar-se moralmente, é preciso agir “como se Deus não existisse 
ou não se preocupasse com a nossa salvação” (15), como se Deus nos 
tivesse abandonado. O cristianismo, contrariamente ao judaísmo e ao 
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islã, desemboca assim na morte de Deus.4 A tarefa da “fé que reflete”, 
de pensar uma religião que, sem ter voltado a ser “religião natural”, é 
hoje efetivamente universal, encontra duas tentações: a tentação “hege-
liana” da ontoteologia, que determina o saber absoluto como verdade da 
religião, destruindo assim a religião; a tentação de tipo “heideggeriano” 
de “deixar se revelar, além da ontoteologia, uma ‘revelabilidade’, cuja 
luz (se) manifestaria mais originariamente que qualquer revelação” (18), 
independente de qualquer religião. A revelabilidade seria então a origem 
da “fé que reflete” ou mesmo esta própria fé. O evento da revelação 
teria consistido em revelar a própria revelabilidade. 
Derrida propõe nomes para as duas origens da religião que são a 
fé e o saber: o messiânico e a khôra. O messiânico aparece (na reflexão 
nos limites) como estrutura geral da experiência, distinto de qualquer 
messianismo concreto. É abertura ao futuro ou à vinda do outro como 
advento da justiça, mas sem horizonte de expectativa nem prefiguração 
profética. A vinda do outro só poderá surgir como um acontecimento 
singular, como uma surpresa que pode trazer o melhor – a justiça – 
assim como o pior – a morte ou o mal radical. A expectativa da vinda 
do outro, ligada a um invencível desejo de justiça, espera um encontro 
originário com a alteridade, anterior ao ontoteológico e ao antropológi-
co. A justiça que resulta da desconstrução dos messianismos concretos 
abre a possibilidade de uma cultura universalizável das singularidades. 
“Essa messianicidade abstrata pertence à experiência da fé, do crer 
ou de um crédito irredutível ao saber e de uma fiabilidade que ‘funda-
menta’ qualquer relação com o outro no testemunho” (21). Ela já está 
presente na promessa, no ato de fé ou apelo à fé que habita qualquer ato 
de linguagem e qualquer mensagem dirigida ao outro. Apenas essa fé 
sem dogma possibilita um discurso “racional” e universal a respeito da 
“religião”. O fundamento da lei ou da instituição aparecerá então como 
evento “performativo” ou místico exterior e anterior à realidade fundada. 
O místico entendido dessa forma alia a crença ou o crédito, o fiduciário 
ou o fiável, o secreto (o que significa aqui “místico”) ao fundamento, 
ao saber, também diremos mais adiante, à ciência como “fazer”, como 
teoria prática e prática teórica, isto é, a uma fé, à performatividade e à 
performance tecnocientífica ou teletecnológica (22). 
4  Derrida dá o nome de mundialatinização à aliança estranha do cristianismo, como expe-
riência da morte de Deus, e do capitalismo tele-tecno-científico (15).
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Sem este deserto no deserto, não haveria ato de fé, nem promessa, 
nem futuro, nem expectativa sem espera da morte e do outro, nem re-
lação com a singularidade do outro. A chance desse deserto no deserto 
(...) é que, desenraizando a tradição que a transporta, ateologizando-a, 
essa abstração liberta, sem negar a fé, uma racionalidade universal, 
assim como a democracia política que lhe é indissociável (22).
O segundo nome seria chóra, o espaçamento abstrato, o próprio 
lugar, o lugar de exterioridade absoluta. Nele se produz uma bifurcação 
entre a tradição de uma via negativa, o pensamento do que (é) além do 
ser, de um lado, e o nada que resiste a essa tradição, não oferecendo 
mais nenhuma abertura para a questão do ser, do outro lado. Hibridação 
greco-abraâmica, a primeira permanece onto-teo-antropológica, situada 
no lugar limítrofe das revelações monoteístas e da Grécia, nos confins 
do Oriente Médio. É o lugar onde se mantém a conversa dos filósofos 
na ilha e também o lugar da nova guerra de religiões que se desdobra 
atualmente. É o lugar interior à história da fé, da religião, das línguas 
e das culturas como tais, mas é também o plano aparentemente exte-
rior da mundialidade fiduciária do tecnocientífico, do econômico, do 
político e do jurídico. 
A resistência à tradição onto-teológico-política é também chóra, 
enquanto puro espaçamento sem idade nem história, independente de 
qualquer instância teológica, ontológica ou antropológica. “Ela nunca 
chegará a se professar em uma ordem religiosa e nunca se deixará sa-
cralizar, santificar, humanizar, teologizar, cultivar, historializar. (...) Ela 
não é o Ser, nem o Bem, nem Deus, nem o Homem, nem a História.” 
(24) É o lugar de uma resistência infinita, sem reapropriação possível, 
de um outro completamente diferente sem rosto, de um deserto no 
deserto anterior ao deserto que conhecemos. 
Para Derrida, poderíamos chegar, através do respeito pela indeci-
são que existe entre a ordem do “revelado” e a ordem do “revelável”, 
a novas decisões responsáveis, a outra “fé que reflete” e a uma “nova 
tolerância”, além, mas em relação com a ascendência cristã da respon-
sabilidade, da “fé que reflete” e da tolerância kantianas. 
Uma outra “tolerância” seria atribuída à experiência do “deserto no de-
serto”, respeitaria a distância da alteridade infinita como singularidade. 
E esse respeito seria ainda religio – religio como escrúpulo ou re-tenção, 
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distância, dissociação, disjunção, desde os primórdios de toda religião 
como vínculo de repetição a si mesma, desde o limiar de todo vínculo 
social ou comunitário (26). 
Nas reflexões reunidas sob o título de Post-scriptum, redigidas 
depois do colóquio de Capri, Derrida retoma a questão da religião sob 
o ângulo da distinção entre a presença indene do presente, de um lado, 
e o crer da crença, do outro lado. Temos assim, face a face: o indene, 
o puro, o não contaminado, o intocado, o sagrado ou o santo antes de 
toda profanação, toda ferida, toda ofensa, toda lesão, ou ainda o sacros-
santo, o são e o salvo; e a instância da fé, a fiabilidade ou fidelidade, 
o crédito, o fiduciário, a “fiança” em geral, Cruzam-se, assim, em toda 
religião, a experiência da crença (que inclui o apelo à confiança cega, 
o testemunhal sempre além da prova, da razão demonstrativa, da in-
tuição), de um lado, e a experiência do indene, da sacralidade ou da 
santidade do outro lado. 
Essas duas fontes do religioso não deveriam ser confundidas. A 
sacralização da instituição religiosa ou do complexo econômico, po-
lítico e tecno-científico não implica necessariamente na crença ou na 
“fé jurada”. Santificar o indene não implica num ato de crença como 
aceitação do testemunho do outro – do totalmente outro inacessível na 
sua fonte absoluta. Inversamente, toda fé jurada não se inscreve neces-
sariamente numa “religião” como instância do sagrado. A aceitação da 
fiança, além da presença do que se daria a provar, não é necessariamente 
em si mesma sacralizante. 
Por outro lado, a religião acompanha e até precede e sustenta a 
razão crítica e tele-tecnocientífica, enquanto penhor de fé, requisito de 
fiabilidade, experiência fiduciária, fé de um vínculo social, fé jurada 
de um testemunho, de um performativo de promessa.  
Sem a experiência performativa deste ato de fé elementar, não haveria 
nem “vínculo social”, nem endereçamento ao outro, nem performativi-
dade em geral: nem convenção, nem instituição, nem Constituição, nem 
Estado soberano, nem lei, nem, sobretudo, aqui, esta performatividade 
estrutural da performance produtiva, que liga desde o início o saber da 
comunidade científica ao fazer, e a ciência à técnica. (...) Este ato de fé 
elementar sustenta também a racionalidade essencialmente econômica e 
capitalística do tele-tecno-científico  (37).  
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A partir da compreensão de que o desenvolvimento contínuo da 
razão crítica e tecnocientífica, longe de se opor à religião, a carrega, a 
suporta e a supõe, Derrida pretende demonstrar que a religião e a razão 
têm a mesma origem. Pensando juntos o saber e a fé, a tecnociência 
e a crença religiosa, o cálculo e o sacrossanto, ele pretende “pensar 
o paradoxo de uma nova aliança entre o teletecnocientífico e as duas 
fontes da religião (o indene, holy, heilig, de um lado, a fé ou crença, 
o fiduciário, de outro lado).” (46) Se a técnica implica sempre numa 
fidelidade ou na fidelidade de uma fé, ela é também a possibilidade e 
a chance da fé. “Essa chance deve incluir nela o maior risco, a própria 
ameaça do mal radical. De outro modo, ela não seria a chance da fé, 
mas o programa e a prova, a previsibilidade ou a providência, o puro 
saber e o puro saber-fazer, isto é, a anulação do porvir” (38).
Cada um dos dois axiomas indissociáveis (enquanto afirmação de 
valor) que são o fiduciário e o indene
tornam possível, mas não necessário, algo como uma religião, isto é, um 
aparelho instituído de dogmas ou de artigos de fé determinados e indisso-
ciáveis de um socius histórico dado (Igreja, clero, autoridade socialmente 
legitimada, povo, partilha do idioma, comunidade de fiéis comprometidos 
na mesma fé e acreditando na mesma história) (47).
Mas a distância irredutível entre a abertura da possibilidade (como 
estrutura universal) e a necessidade determinada de tal ou qual reli-
gião autoriza sempre a crítica, rejeição ou desconstrução de qualquer 
forma, universal ou particular, de sacralidade ou crença em nome da 
mais originária possibilidade. Aí a razão, a crítica, a ciência, a tele-
-tecnociência, a filosofia, o pensamento em geral guardariam o mesmo 
recurso à fé elementar, à aceitação ou confiança “antes de qualquer 
pergunta”, que a religião em geral. 
A experiência do testemunho ou atestação situa uma confluência 
das duas fontes: o indene e o fiduciário. No caso deste, uma “boa fé” 
está implicada até na pior “má fé”. Até na mentira ou no perjúrio, há 
uma promessa de verdade para além de toda prova, de toda percepção 
ou intuição, de todo saber. É uma questão estrutural. A promessa desse 
performativo axiomático (quase transcendental) equivale a dizer: “Acre-
dita no que digo como se acredita num milagre”. A possível atestação 
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pura pertence à experiência da fé e do milagre. Lembremos que Kant 
situa o milagre nos parerga, nos confins da religião moral pura e da 
religião histórica. A atestação está implicada em todo “vínculo social”, 
na ciência, na filosofia e na religião. Como já foi dito, pode haver uma 
sacralidade sem crença e uma fé numa santidade sem sacralidade ou 
dessacralizante. Nesse caso, o desencantamento aparecerá como con-
dição da santidade autêntica, como o próprio recurso do religioso. A 
relação ao outro como segredo da experiência testemunhal – logo de 
certa fé – abre-se também na interrupção do vínculo social. “Certo 
desligamento interruptivo é a condição do “vínculo social”, a própria 
respiração de toda comunidade. (...) Se a crença é o éter do endere-
çamento e da relação ao totalmente outro, é na experiência mesma da 
não-relação ou da interrupção absoluta” (49).
Jean-luc nancy
Formado em fenomenologia e discípulo de Jacques Derrida, Jean-
-Luc Nancy aplica o método da desconstrução ao cristianismo, em seu 
vínculo indissociável com a história do Ocidente (NANCY, 2005 e 
2010). Trata-se, em particular, da fé cristã, a qual deve ser liberada – 
conforme o modelo kantiano da Religião dentro dos limites da simples 
razão – de conteúdos concretos e reduzida fenomenologicamente a seus 
elementos intencionais constitutivos. Aparece de imediato a proximidade 
com a reflexão de Derrida, talvez com a diferença, que Nancy se volta 
diretamente para o cristianismo, ao passo que Derrida pretende contem-
plar a religião em geral ou, pelo menos, os três grandes monoteísmos. 
Nancy pretende prolongar o processo de construção e desconstru-
ção do Ocidente e do cristianismo, em curso desde as origens. Pois, ao 
longo da história do cristianismo e do Ocidente, por um movimento 
virtualmente infinito, a fé cristã se descobre remetendo àquilo que a 
antecede, ao que ela renova e clareia. Aliás, graças à historicidade do 
conteúdo mesmo da fé, o cristianismo perde cada vez mais o caráter 
de uma religião, sendo a “religião da saída da religião” (Marcel Gau-
chet). É que, com a figura de Cristo, a renúncia ao poder divino e à 
sua presença torna-se o próprio ato de Deus. A ausência ou o vazio-
-de-divindade é a verdade mais profunda do cristianismo. A fé cristã é, 
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assim, fidelidade a uma ausência e certeza dessa fidelidade na ausência 
de toda segurança. Nesse sentido, o ateu, ao recusar toda segurança 
consoladora ou redentora, está paradoxalmente mais perto da fé que 
o fiel cristão. 
O objetivo é reduzir a fé cristã à essência do seu fenômeno. O 
gesto de desconstrução – talvez só possível no interior do cristianismo 
– é o gesto de uma abertura ou de uma reabertura – de um “desenclau-
suramento” (déclosion) – em direção ao que deve ter antecedido toda 
construção, tanto do cristianismo quanto do Ocidente (o que Derrida 
chamava de “deserto no deserto”). Isso inclui o desenclausuramento 
recíproco das heranças da religião e da filosofia, a reabertura da clausura 
da metafísica ou da ontoteologia, ou ainda da totalidade que se acha 
realizada na sua autorreferência. 
Retomando a abordagem de Kant, Nancy parece evitar o lugar 
da fronteira ou dos confins da religião histórica e da religião racional, 
optando decididamente por uma fé sem religião, uma fé que seja des-
provida de crenças, de ritos e de instituições. O pensamento está diante 
da tarefa de abrir a racionalidade à dimensão própria do absoluto, de 
dar lugar – conforme as palavras de Kant – a uma fé da razão. Kant 
escreveu: “Tive que suprimir o saber para dar lugar à fé”. 5 
Vamos, então, à desconstrução da fé cristã. A categoria cristã da 
fé é, em primeiro lugar, a categoria de um ato íntimo do sujeito. Em 
si mesmo, o ato é puro anúncio e não mostra nada, singularmente não 
apreende a presença de Deus e do seu amor. “A fé é adesão a si de uma 
visada sem outro” (NANCY, 2005, p. 221). Não há outro preenchimento 
de sentido além da própria visada ou intencionalidade da fé. Ela é 
atestação de uma ausência de presença e semelhança. Seu verdadeiro 
correlato não é um objeto, mas a palavra de Deus ou a palavra do outro. 
Distinta de qualquer crença, a fé é por si mesma, fidelidade, confiança 
e abertura da possibilidade em que ela confia. É o que Derrida chamava 
de “fiduciário”. Nessa condição, é sempre adesão ao infinito de sentido: 
5  KANT, Imanuel. Critique de la raison pure, 2.e. Préface (B XXX). Eis a citação com-
pleta, retraduzida por Nancy: “Il me fallait donc abroger le savoir afin d’obtenir place 
pour la foi, et le dogmatisme de la métaphysique, c’est-à-dire le préjugé selon lequel on 
pourrait y progresser sans une critique de la raison pure est la véritable source de cette 
incrédulité aux prises avec la moralité – incrédulité qui pour sa part est toujours très 
dogmatique” (apud NANCY, 2005, p. 44). 
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“A fé é o ser-em-ato de um sentido inapropriável e torna-se progressi-
vamente, enquanto fidelidade, fidelidade a nada, fidelidade a ninguém, 
fidelidade à própria fidelidade” (NANCY, 2005, p. 223).
A fé é o ato da razão que se refere, por si mesma, ao que a 
transpassa e ultrapassa infinitamente. Pois a própria razão exige in-
condicionalmente uma abertura e uma elevação acima de si mesma. 
Tillich diria que ela é “êxtase da razão”. A fé é o local de nascimento, 
o evento criador de “algo”, “alguém” ou o “nada” ao qual ela reme-
te. Deus aparece, assim, como fruto da fé, a qual, ao mesmo tempo, 
depende totalmente da sua graça. Já encontramos essa ideia no Pai 
da Igreja Macário de Magnésia: “Quem faz a vontade de meu Pai 
(Cristo fala) me gera ao participar dessa ação e ele é gerado comigo. 
Pois aquele que crê que sou o Filho único de Deus me gera de algum 
modo pela fé” (NANCY, 2005, p. 41). Assim, a fé não remete a um 
princípio que a fundaria, como na ontoteologia. A alteridade aberta 
por e exposta fora da “mesmidade” excede essa infinitamente sem, 
por isso, ser de modo algum um princípio para ela. A razão mantém-
-se no lugar do ateísmo inteiramente consequente, isto é, desprovido 
de crença no princípio e no principado em geral (desconstrução da 
ontoteologia). O Deus gerado pela fé é o Deus da homoiôsis, o Deus 
do qual o ser humano é imagem. Por isso, graças ao ser humano, o 
mundo criado carrega o traço ou vestígio (como dirá Agostinho) da 
retração da sua origem. 
Na análise da Carta de Tiago, Nancy relaciona a lógica da fé à 
lógica da graça ou do dom. Deus é, antes de tudo, doador de luz ou de 
claridade, doador da própria possibilidade da claridade na qual pode 
haver coisas. Pensamos aqui na luz mediterrânea da ilha de Capri, e na 
luz que está no próprio nome de Deus, da qual falava Derrida. Deus 
dá-se ou abandona-se no próprio dom, permanecendo em si mesmo 
sem sombra, já que o que ele dá é a própria claridade. A coisa dada é 
o desejo e o prazer enquanto receptividade do dom, que deve igualar 
o dom em gratuidade. É o próprio favor do dom, isto é, a retração na 
graça do doador e do próprio presente. Ser à imagem de Deus é, pedin-
do a graça, doar-se por sua vez ao dom. A lógica da graça pertence ao 
gozo e o próprio gozo é um abandono. Contudo, não se trata de cobiça 
invejosa nem de renúncia, mas de fé. 
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Para o autor da Carta, a fé não subsiste em si mesma; ela só fica 
efetiva nas obras. A práxis está em toda obra e é, a partir da obra, o que 
excede o seu conceito. A fé será, então, “excesso práxico” da e na ação. 
O excesso abre a possibilidade para um sujeito ser infinitamente mais e 
excessivamente mais que o que ele é em si e por si. Sendo sua própria 
obra, a fé identifica-se com a prática: o Abraão de Tiago só age, não crê 
nem espera em nada. Assim, a fé/práxis fica sempre inadequada – está 
sempre adiantada, em excesso - em relação a si mesma enquanto logos 
ou conteúdo de sentido. A fé/logos só sabe que não possui medida de si 
mesma, enquanto o agente se excede no agir e se faz nesse excesso. A 
fé judaico-cristã e islâmica não sabe da necessidade do outro em todo 
ato e em todo saber do ato. Como em Marx, Lévinas e o pensamento 
bíblico, a práxis é o seu próprio saber. O ato da fé é fé no outro, e o 
justo é aquele que se deixa atestar no outro. 
Não é mais uma presença sagrada que assegura e garante, mas o próprio 
fato – o ato e a obra – de não ser assegurado por nenhuma presença, a 
não ser do outro, e outra que ela mesma, outra que a presença dos deuses 
sagrados. Seria o sagrado enquanto não dado, não posto, não apresentado 
numa ordem de presença divina. Ao contrário, trata-se do próprio “Deus” 
diferente de todo deus, enquanto dom e enquanto dom da fé, que se dá 
ao outro e não crê em nada (NANCY, 2005, p.80).
Por isso, a obra que é a fé apresenta exclusivamente na Carta sob 
três aspectos: o amor ao próximo, a desqualificação da riqueza e a 
palavra verídica e decidida. 
No texto intitulado La prière démythifiée, Jean-Luc Nancy analisa 
a oração como expressão da fé. Enquanto palavra ou dizer, a oração 
dirige-se à realidade (res, coisa) para simplesmente deixa-la ser. O ofício 
do dizer é um movimento de transcendência sem transcendente – ou a 
transcendência imanente à nossa imanência, ou o excesso no qual nos 
transcendemos. Assim, a oração é, na sua essência, ad-oração. Por isso, 
ela não espera nenhuma resposta nem recompensa, mas efetua-se como 
chamado, homenagem, reconhecimento do fato que o seu dizer apaga-se 
ao caminhar na direção do que ele diz (ou nunca dirá adequadamente). 
O orante não ora para ser atendido, nem para ser elevado acima da sua 
condição humana, mas para levar sua pobreza ou sua miséria – assim 
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como fez o poeta Verlaine – ao dizer. E, como a fé, a oração acompa-
nha sempre um ato dirigido ao outro: um rito, uma dança, pelo menos 
um gesto esboçado. “A oração é a atestação de uma ação que é uma 
disposição para fora, um colocar-se à disposição, a ação da passividade 
ou da paixão que se abre ao exterior – ao incomensurável aos olhos 
do qual somos apenas pobres” (NANCY, 2005, p. 201). Como a fé, a 
oração não é nenhuma crença.
A fé na glória (do Messias) é fé no inapropriável, na inadequação 
da obra ou à obra, como dom da própria glória inapropriável. Ela pro-
cede da glória e recebe dela a sua segurança, que não é uma crença. 
Essa fé faz obra, desde já (no Novo Testamento), de desconstrução da 
religião assim como, antecipadamente, da onto-teologia que ainda virá. 
Ao ausentar-se dos seus templos, o divino torna-se a iminência perpétua 
do morrer e a fé é o dom do morrer na sua incomensurabilidade, pois a 
fé é a inadequação na qual a existência existe. A fé não é nada mais que 
a força da confiança na realidade da qual me é impossível apropriar-me 
um saber que me daria segurança e garantia. A crença ainda é um saber, 
embora fraco, pois dispõe de algumas garantias ou plausibilidades. Ao 
contrário, a fé expõe-se ao não saber: não à ignorância, mas ao excesso 
sobre o saber. Contudo, só podemos aceder à palavra (à linguagem) e 
ao sentido graças à fé, isto é, uma confiança prévia no sentido ao qual 
o outro nos convida. Nancy remete aqui a Derrida, quando este fala “do 
que na fé diz ‘sim’ antes ou além da questão, na experiência já comum 
de uma língua e de um ‘nós’ (apud NANCY, 2010, p. 91)”. Por esse 
motivo, “a fé em ‘Deus’ no sentido do monoteísmo todo é confiança 
num deus desconhecido, incognoscível, inapropriável sob forma alguma: 
nem senhor, nem rei, nem juiz, enfim, nem deus” (Ibid.). 
A fé diz-se talvez da melhor maneira neste breve diálogo de 
Faulkner:
TEMPLE: Será que há um céu, Nancy? 
NANCY: Sei não, mas creio.
TEMPLE: Você crê o que?
NANCY: Sei não, mas creio (Ibid.).
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Considerações finais
Derrida está à procura de uma “fé que reflete” (em perspectiva 
kantiana), enraizada na mesma “luz originária”, no mesmo “deserto 
no deserto” ou “vínculo social” originário que a razão, isto é, fundada 
numa “revelabilidade” enquanto possibilidade mais originária da ma-
nifestação. O deserto no deserto é o lugar de um vínculo social fidu-
ciário (governado pela fé), religando singularidades antes de qualquer 
comunidade determinada, de toda religião positiva, de todo horizonte 
onto-antropológico. A fé fiduciária, confiança, promessa ou crédito se 
distingue da fé “dogmática” que, pretendendo saber, ignora a diferença 
entre fé e saber. Essa fé é produto da religião moral pura que, para 
Kant, identifica-se com o cristianismo, incluindo até a experiência da 
“morte de Deus”. 
O horizonte messiânico enquanto estrutura geral da experiência 
abre-se à vinda do outro na justiça. A experiência da fé fundamenta 
qualquer relação com o outro no testemunho ou atestação. Pois a fé que 
habita qualquer ato de linguagem e qualquer mensagem dirigida ao outro 
é um evento performativo axiomático (quase transcendental) ou místico 
exterior e anterior à realidade fundada. A chóra, puro espaçamento sem 
idade nem história, é resistência à tradição onto-teológico-política, resis-
tência infinita, sem reapropriação possível, de um outro completamente 
diferente sem rosto. Cruzam-se, na experiência religiosa, o sagrado e 
o fiduciário, sem que haja necessariamente confusão entre ambos. O 
ato de fé elementar sustenta também a racionalidade essencialmente 
econômica e capitalística do tele-tecno-científico. Enfim, a abertura 
da possibilidade originária como estrutura universal autoriza a crítica, 
rejeição ou desconstrução de qualquer forma de sacralidade ou crença.
Jean-Luc Nancy remete ao mesmo modelo kantiano da Religião 
dentro dos limites da simples razão, ensejando o mesmo processo de 
redução e abstração para alcançar a essência do fenômeno religioso. O 
filósofo leva a desconstrução – processo desde sempre inerente ao cris-
tianismo – até a ausência da divindade como consequência da kénosis 
de Deus. A fé que subsiste é uma fé sem religião – sem crenças, sem 
ritos, sem instituições -, uma fé da razão como fidelidade sem seguran-
ça a uma ausência. É “adesão a si de uma visada sem outro”, adesão 
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à palavra do outro ou do Totalmente Outro, ao infinito inapropriável, 
incognoscível, indizível, inominável do sentido. A razão eleva-se acima 
de si mesma e abre-se à alteridade absoluta, criando o seu objeto: o 
outro ou Deus.
A fé aparece como dom ou graça da luz na qual Deus se abando-
na e se retrai. Ser à imagem de Deus é doar-se, na fé, ao dom que é 
abandono e gozo. Em oposição à crença, a fé é um “excesso práxico” 
sempre inadequado a si mesmo enquanto logos ou conteúdo de sentido. 
O ato de fé é fé no outro e o justo é aquele que se deixa atestar no 
outro. Expressão da fé, a oração é um movimento de transcendência 
sem transcendente, é ad-oração, abertura ao incomensurável, força 
da confiança na realidade sem mais. A fé expõe-se ao não saber, ao 
excesso sobre o saber. Como em Derrida, ela é anterior à linguagem 
e ao sentido, como “confiança prévia no sentido ao qual o outro nos 
convida”. E é a fé no inapropriável que faz obra de desconstrução da 
religião e da onto-teologia. 
Se quisermos apontar uma diferença entre as duas formas de pen-
samento muito próximas que foram apresentadas, encontraremos uma 
dessacralização, desmitologização e dessimbolização mais decidida da 
fé e do seu objeto em Jean-Luc Nancy. Derrida mantém mais claramente 
as duas vertentes do fiduciário e do sagrado, arriscando também algumas 
metáforas como a terra prometida, o messiânico, o deserto e a chóra. 
Nancy se contenta com a realidade (res, coisa) sem mais. Mas, dos 
dois lados, há fé, confiança, crédito na possibilidade originária como 
estrutura geral da experiência, condição de possibilidade da linguagem 
e do sentido. Há confiança prévia no sentido originário e na alteridade 
absoluta, como a priori, quase transcendental. 
Não deixa de haver pontos de contato com o pensamento de 
Tillich e, singularmente, com a sua concepção da fé e do seu objeto. 
Para Tillich, a fé é preocupação suprema, primeira e última, é o fato 
de ser possuído pelo Incondicionado, antes e além de toda preocupação 
concreta e de toda nomeação do Incondicionado. Em outras palavras, 
a fé diz respeito a um originário, anterior ao sentido e à própria lin-
guagem, fonte última e abismo do sentido.  A fé é o direcionamento 
para o Incondicionado. “A fé aponta para uma dimensão ontológica 
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que está além da capacidade humana de explicação pelo entendimento” 
(GROSS, 2013, p. 10). 
Como em Derrida e Nancy, a fé é também uma realidade subjetiva/
objetiva: nela, a subjetividade se relaciona com o outro, com o mundo 
e com a fonte incondicional de sentido. Há uma estrutura de sentido 
na qual cada sentido individual encontra o seu lugar e um sentido in-
condicional presente em cada sentido individual. Por outro lado, “O 
fundamento incondicional do sentido tem de ser simultaneamente um 
abismo. A fonte de sentido tem de ser também a fonte de dissolução 
de todo sentido.” (GROSS, 2013, p. 20). Sempre há possibilidade de 
todo sentido mergulhar no sem sentido. Há, ao mesmo tempo, constru-
ção e desconstrução. A diferença é que, em Tillich, o incondicionado 
irrompe, agarra, possui, isto é, sobrevém ao sujeito de fora, e o sujeito 
é tocado, tomado, possuído de modo irresistível. Temos aí a dimensão 
propriamente teológica e cristã da fé em Tillich. A fé não cria o seu 
objeto, embora possa criar os símbolos que o representam. 
Há também uma forma de graça, de gratuidade do dom, que 
Nancy identifica com o abandono e a retração de Deus numa espécie 
de kénosis, que é o termo da desconstrução. Podemos comparar isso 
com o que Eduardo Gross diz do paradoxo da fé e da graça em Tillich: 
“A graça, expressa ontologicamente, é aquele infinito que não pode 
ser caracterizado como uma coisa, ela representa o poder que irrompe 
em todas as formas, desfazendo-as, de modo que a graça representa o 
próprio abismo que destrói os sentidos previamente estabelecidos, ao 
mesmo tempo que estabelece novos sentidos” (GROSS, 2013, p. 20).
Por outro lado, para Tillich, a fé só se realiza através de símbolos. 
Fé é direcionamento para o incondicional através de símbolos do con-
dicionado. Cada ato de fé tem, pois, um duplo sentido: ele se dirige de 
modo imediato para um objeto sagrado. Mas ele não visa o objeto, e 
sim o incondicional que está expresso simbolicamente no objeto. A fé 
transcende a imediaticidade de cada coisa em direção ao fundamento 
e abismo sobre o qual se apoia (TILLICH, 1959, p. 332, trad. Gross). 
Isso vai de encontro à desmitologização e dessimbolização ope-
radas por Derrida e, sobretudo, Nancy. Este esvazia a religião, mas 
também a fé, quando fala do sentido no seu excesso, isto é, vazio de 
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todo conteúdo, de toda figura e determinação. Com Tillich, defendo 
a ideia de que não pode haver fé sem religião, isto é, sem formas 
culturais e religiosas transparentes ao Incondicionado, na ação e na 
contemplação. Penso que as mediações simbólicas e institucionais 
não podem ser dispensadas. A fé precisa de símbolos religiosos: eles 
apontam para uma realidade que só eles podem evocar e tornam pre-
sente essa realidade última pelo poder de participação que transmitem. 
Deus transcende o próprio nome. Por isso, a fé não tem expressão 
adequada fora da linguagem simbólica. Deus é o símbolo do que 
nos diz respeito de maneira absoluta. Uma religião da encarnação, 
como o cristianismo, é necessariamente uma religião de imagens e 
de representações. Contudo, a absolutização dos objetos concretos 
que simbolizam o transcendente pode tornar a fé demoníaca. Desse 
modo, a idolatria é quase inevitável. Os símbolos religiosos devem 
ser avaliados e criticados a partir do incondicionado, do mesmo modo 
que “a abertura da possibilidade originária como estrutura universal 
autoriza a crítica, rejeição ou desconstrução de qualquer forma de 
sacralidade ou crença” (supra). 
Derrida e Nancy rejeitam a identificação da fé com a crença e o co-
nhecimento. A fé é essencialmente um ato de confiança, que desemboca 
numa práxis. Para Derrida, a fé é um evento performativo axiomático 
ou místico anterior à realidade fundada. Não é uma crença, que seria 
uma forma de conhecimento mais fraca que o conhecimento racional, 
filosófico ou científico. Para Nancy, a fé se opõe à crença, enquanto 
“excesso práxico” e também místico, sempre inadequado a si mesmo 
enquanto logos ou conteúdo de sentido. Para Tillich, o equívoco mais 
frequente consiste em considerar a fé como ato de conhecimento com-
portando um fraco grau de certeza. Ao contrário, a fé é participação 
ao que nos importa de modo absoluto, participação com o nosso ser 
inteiro. A certeza da fé não se baseia em nenhuma evidência percepti-
va ou teórica. Ela é “existencial”, o que significa que a totalidade da 
existência – e, singularmente, a práxis - está envolvida nela. É uma 
questão de “ser ou não ser” (TILLICH, 1968,  p. 47-51). 
Tillich fala também num “êxtase da razão”. A razão é condição 
de possibilidade da fé: a fé é o ato pelo qual a razão esforça-se por 
alcançar, de modo extático, um além de si mesma (TILLICH, 1968, 
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p. 90). Consciente de sua finitude, a razão a supera. Ela é empurrada 
para além de si mesma, sem deixar de ser razão e razão finita. O êxtase 
é a realização e não a destruição da razão. A fé é a razão em êxtase 
(Ibid., p. 91). Ela é transcendência imanente ou abertura do mundo à 
exterioridade. 
Enfim, encontramos em Derrida e Nancy uma forma de (a)teologia 
negativa ou apofática. A fé adere a uma ausência, a um infinito ina-
propriável, incognoscível, indizível, inominável do sentido, enquanto 
está sempre exposta ao não saber, ao excesso sobre o saber. Há nela 
uma resistência infinita ao teísmo e à tradição onto-teológico-política. 
Tillich, por sua vez, fala num “Deus acima de Deus”, aquém e além do 
teísmo e da ontoteologia. É que o Deus do teísmo teológico é um ser ao 
lado dos outros, isto é, uma parte do conjunto da realidade, submetida 
à estrutura do real, por mais que seja a parte mais importante do real. 
Ele é um ser, não o ser-em-si. Submetido à estrutura sujeito-objeto, ele 
se torna objeto para nós sujeitos e, enquanto sujeito, faz de nós seus 
objetos. “O teísmo, em todas as suas formas, é superado pela experi-
ência que chamamos de fé absoluta. Esta é o poder do ser-em-si, que 
aceita e dá a coragem de ser” (TILLICH, 1952, p. 222). O Deus acima 
do Deus do teísmo torna paradoxais toda afirmação, todo perdão e toda 
oração. A aceitação de Deus acima do Deus do teísmo nos faz participar, 
individual e coletivamente, do fundamento da totalidade.
A fé absoluta, ou o estado de ser possuído pelo Deus além de Deus (God 
beyond God) (...) é sempre um movimento presente em, com e subjacente 
aos outros estados do espírito. É uma situação na fronteira das possibi-
lidades humanas. Ela é essa fronteira. (...) Ela é sem nome, sem igreja, 
sem culto e sem teologia. Mesmo assim, é ela que opera na profundi-
dade de todas estas realidades. Ela é o poder do ser, do qual cada uma 
destas realidades participa e do qual elas são expressões fragmentárias 
(TILLICH, 1952, p. 229). 
Podemos ler também na Teologia Sistemática:
A fonte de que emana a afirmação de um sentido dentro da ausência de 
sentido, de uma certeza dentro da dúvida, não está no Deus do teísmo 
tradicional, mas no “Deus acima de Deus”, no poder de ser que atua 
através das pessoas que não têm um nome para designá-lo, nem mesmo 
o nome Deus (TILLICH, 2005, p. 308).
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